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NOTES DE RECHERCHE 
REPRESENTACIONES DEL DEVENIR DE LA PERSONA 
ENTRE LOS ASHANINKA DEL ORIENTE PERUANO 
Enrique Carlos ROJAS ZOLEZZI * 
INTRODUCCIÔN 
El presente informe aborda el tema de las representaciones sobre la persona 
en la sociedad ashaninka (arawak preandina) de la Amazonia peruana 1• La 
universal conciencia de si mismo frente a los otros ha sido objeto de estudio 
comparativo en la antropologia desde las investigaciones pioneras de Mauss 
hasta la actualidad. En la cucnca amaz6nica el problema de la definici6n de la 
persona fue abordado inicialmente en los at1os 1970 (Da Matta, Secger y Viveiros 
de Castro 1979; Viveiros de Castro 1979; Crocker 1983; Viertler 1979; Hugh-
Joncs 1979) tomando como cstrategia de acercamiento cl estudio de la produc-
ci6n social del cuerpo, perspectiva que ha continuado siendo seguida hasta los 
afios recientes (Alès 1998; Taylor 1996, 1998; Vilaça 2002). Dichos estudios 
compartian en mayor o menor medida la perspectiva de que es en la confronta-
ci6n con la sociedad que se inscribe en el cuerpo el ordeu social y que es en este 
proceso que la persona humana es definida. Posterionnente, las infonnaciones 
etnograficas producidas en la cuenca amaz6nica en el campo de los estudios de 
ecologia simb61ica (Descola 2005; Viveiros de Castro 1998) mostraron el caracter 
relacional de las cosmologias de esta regi6n del mundo y que en éstas las 
concepciones sobre la persona no pueden ser entendidas sino en las relaciones 
contrastivas que los humanos sostienen con las otras categorias de seres que 
constituyen su entorno, objetos inanimados, plantas, animales y espiritus (Des-
cola ibid.) . Corno veremos en el sistema de representaciones ashaninka, el carac-
ter de persona no esta predefinido, estatico y estable, sino que constituyc una 
• Docteur en :mthropologie sociale et ethnologie, ciudad de San Sebastian, Guipuzcoa, Espagne 
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cua lidad que dependc del grado de adecuaci6n a modelos socia lmentc definidos 
de las rclaciones sociales sostenidas con los seres humanos y no humanos del 
entorno. 
Los H UMAN OS ASHANlNKA y LO VIVIENT E 
En la categorizaci6n ashaninka de Io viviente se parte de una oposici6n bâsica 
entre Io viviente inm6vil y Io viviente m6vil. Lo viviente inm6vil son las plantas; 
Io viviente m6vil son los humanos y no humanos que tienen capacidad de 
desplazamiento. Los vivientes m6viles son clasificados segùn el t ipo de desplaza-
miento que les caractcriza (a11itac/1iri, caminando a cuatro patas; ka111atsatachiri, 
arrastra nclo el vientre; a111atsekachiri, clando saltos en el suelo; 111itahac/1iri, 
dando saltos de rama en rama de los arbustos y arboles; ti111ahatirori, a través del 
agua; wankitaclwri, volando) (Rojas Zolezzi 2003). En todos los casos, Io 
viviente, m6vil o inm6vil, es clasificado a partir de un principio de categorizaci6n 
de tipo proto tipico (Berlin 1992). Éste constituye un modo de clasificaci6n segùn 
el cua l a partir de la sirnilitucl de caracteristicas morfol6gicas son rcunidas 
diferentes especics similares alredeclor de una considerada la mas perfecta. Asi, 
por ejem plo en el caso asha ninka tcnemos ent re las pla ntas cultivadas el caso del 
« verdadero ma iz », shi11k iperori (s/Ji11ki, maiz; -pero, veritativo; -ri, tercera 
persona masculina), a lrededor del cua l son clasificadas las varicdades « fol k » de 
este cultigeno (Rojas Zolezzi 1997). En el caso de los animales se sigue tarnbién 
este moclelo de clasificaci6n. Kitaka Mendes (citado por Lenacrts 2002, pp. 99-
1 OO) ha encontrado entre los asha ninka del Jurua brasileùo términos como meyri 
pero (ardilla vcrdadera) y 011kiro pero (rata verdadcra), términos que avala n esta 
interpretaci6n. Para algunas catcgor ias de a nima les, existen términos genéricos, 
pero en el sistema de clasificaci6n asha ninka esa forma de clasificaci6n se 
presenta de forma muy restringida . Este es cl caso de 111am11ke, término que 
designa el conjunto de las serpientes, aunque al interior de esta categoria se 
definen grupos en torno a especies consideradas pro totip icas. Estos principios de 
clasificaci6n son utilizados en las representaciones ashaninka de las relaciones de 
los huma nos con los scres de la natu ra leza . 
E n la lengua ashaninka, atsiri es un término genérico que designa el ambito de 
los huma nos, sea n asha ninka o pertenecientes a o tros grupos. Siguiendo el 
principio de la clasificaci6n prototipica, la huma nidad se define por refcrencia a 
la fo rma ( i11asheta) antropomorfa en términos de ccrcania o lejania de una figura 
proto tipica que eu este caso es cl sol Oriatsiri (oria, brillar; atsiri, humano). A 
este ser le es atribuida una forma a ut ropomorfa, a unque resplandeciente, y es 
considcrado el huma no m{1s perfccto. Dentro del mito cosmog6nico el conj unto 
de los seres vivientes, es decir o tros grupos humanos, pla ntas y ani males, son 
ubicados en una jerarquia de acucrdo al grado de proximidad o lejania en 
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relaci6n a clicha prototipico Oriatsiri. Oriatsiri, prototipo de humaniclacl, es 
asimismo el clonaclor de las reglas que permiten la construcci6n de la socieclacl 
como sistema. En la mitologia ashaninka, es el sol quien establece la rcgla de 
incesto: este castiga a su esposa por haber teniclo relaciones sexuales con uno de 
sus hijos. El hecho es clescubierto cuando cl sol encuentra que este ùltirno tenia 
adheridas al pene las hojas de la planta de coca ( Eritrox i/011 sp.) que salian del 
sexo de esta mujer y de las que hasta entonccs solo el se servia . Ambos son 
castigados con la pérdida de su forma humana. La mujer es transformada en cl 
arbusto de la coca y el hijo es quemado y transformaclo en un ave de plumaje 
negro ts iya (no identificado) (Varese 1970, pp. 166-167; Anderson 1985, III, 
pp. 138-141 ; Lenaerts 2002, pp. 405-406). Asimismo el sol prohibe el caniba-
lismo, abominado por los ashaninka, cuando transforma en el pez sliima (Pro-
chilod11s sp.), prototipo del conjunto de todos los pcces, a un hombre que mascaba 
carne humaua como si fuera una corteza que los ashaninka acostumbran consu-
mirjunto con la coca (Weiss 1975, p. 304). De este modo, el sol define en el tiempo 
primordial las reglas a partir de Jas cuales es construida la sociedad de los 
huma nos. 
De acuerdo al mito cosmog6nico, alrededor de la figura prototipica de 
Oriatsiri son ubicados los demas seres antropomorfos. Oriatsiri es considcrado 
un ashaninka, hijo de una mujer ashaninka, principio femcnino que da a Juz a l sol 
en el ticmpo primordial. Ésta es fertilizada por el principio masculino fecundador 
por excelencia, la luna, llamado en ashaninka Kashiri (kashi, esperma; -ri, 
tercera persona masculina), nombre que puede ser traducido como «cl fccuncla-
dor », ser que aùn hoy, descle la lejania en el cielo, cstimula la reproducci6n y el 
crccimiento de las plantas, de los animales ciel bosque y de los cultigenos de los 
huertas. La rclaci6n de parentesco de los ashaninka con el principio femenino 
clcfinc en este sistema la ubicaci6n de este grupo en un lugar central dentro de esta 
categoria en la cercania maxima al sol proto tipico Oriatsiri. En este sistema, los 
ashaninka han existido siempre. Sin embargo, sucesivas inundaciones de la tierra 
han produciclo la muerte y desaparici6n de poblaciones ashaninka anteriores, las 
que se han regenerado nuevamente a partir de la familia de un chaman sobrevi-
viente. Estos cataclismos se producen ante la generalizaci6n de la gnerra y la 
proliferaci6n de sercs malevolentes (kamari) sobre esta tierra, momento en que 
un gran cangrejo que habita al fi nal del rio que atraviesa el territorio ashauinka 
bloquea la salida del agua hacia los niveles inferiores del cosmos. El resta de los 
sercs vivientes, es decir los otros grupos humanos, plantas y animales, son 
ubicados en una jerarquia de acuerdo a l grado de proximidad o lejania en 
rclaci6n a clicho prototipico Oriatsiri y a los ashaninka, los humanos por exce-
lencia. E n cl citaclo mito cosmog6nico ashaninka en sus diferentes versiones 
(K.inclberg 1959; Weiss 1975, pp. 375-389; Varese 1970; Fernandez 1986, pp. 176-
178; Butner 1989, p. 11 ; Roj as Zolczzi 2004, pp. 183 -1 85), el resta de los 
seres vivientes tienen también origen en el senalado principio femenino. A Io 
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largo del proceso de parto que da nacimiento al sol, el principio femenino, esta 
mujer ashaninka primordial, da origen a los otros grupos humanos (blancos, 
ncgros y quechuas de las altas tierras) en la forma de un primer sol que es 
dcspedazado por la lu na. Estos ocupan un lugar hacia la periferia de la catcgoria 
de atsiri. Asimismo, a Io largo de dicho proceso de parto, el principio femenino da 
origen, a través de esputos sucesivos, a los diferentes animales agrupados en dos 
grandes categorias, aqucllos que constituyen presas comestibles (poshini) y 
aquellos que producen enfermedades si son comidos en etapas criticas de desar-
rollo o de ocasionales debilitamientos del cuerpo Hamadas también « los que 
rompen huesos » (ikaharantayete) . En este mita, el principio fcmenino da tam-
bién origcn a un arbol (111aamwtiki) el que sostiene a la tierra kipatsi sobre la que 
todos estos seres viven. Otros mitas complementan el cuadro al explicar la 
definici6n de las diferencias entre humanos y animales. Asi, es el demiurgo 
Awireri, divinidad que se desdobla en un personaje que le acompana, su nieto 
Kiri, quicn define la humanidad o la no humanidad de los scrcs vivientes que se 
desplazan a través de la transformaci6n de su fisicalidad, es decir la pie! y las 
caracteristicas morfol6gicas de los cuerpos de éstos, los que en el tiempo primor-
dial tenian forma humana. Mientras que el demiurgo Awireri y su nieto Kiri 
definen a los demas sercs vivientes m6viles coma distintos en su fisicalidad a los 
humanos, otra divinidad que es considerada su hermana, la sa l Tsiwi, que 
también presenta caracteristicas demiùrgieas, define el intercambio de bienes 
coma la forma de relaci6n propia a la hmnanidad ashaninka al instituir el 
comcrcio de monedas de sal, al transfonnarse a si misma en sal gema (Rojas 
Zolezzi 1994, pp. 49-51 ; 2004, pp. 243-247). De esta forma , a partir de un esta do 
inicial de indiferenciaci6n de los scres vivientes en que todos tienen forma 
humana, es establecida toda una jerarquia de los seres vivientcs en que unos se 
constituyen en divinidades y otros son transformados en animales. Asimismo, la 
jerarquia entre grupos étnicos es remarcada en una explicaci6n a lternativa del 
origen de estos: la dcstrucci6n por cl fuego de un ave rapaz canibal que devoraba 
sistematicamente a los ashaninka que se desplazaban por cl rio en balsas, da 
origen, por la transformaci6n de sus restos carbonizados, en los blancos y negros 
(Rojas Zolezzi 2004, pp. 302-305) y por la transformaci6n de sus plumas en los 
yine piro (Fernandez 1984). De este modo, por el rccurso a la atribuci6n de un 
origen canibal, practica abominada en este sistema, es establecida una jerarquia 
entre grupos humanos. Los mitas citados en su conjunto establecen diferencias y 
jerarquias entre los scres vivientes donde iuicialmente cxistia una relaci6n de 
igualdad e indistinci6n tomando como referencia al sol, el humano brillante, 
como prototipo. 
Cabe subrayar aqui que en este sistema en ùltimo término todos los animales 
y las plantas cultivadas son seres que perdieron su forma originalmentc humana 
en el tiempo primordial. A los cultigenos se les atribuye scr el resultado de la 
transformaci6n de los miembros de la familia del chaman sobreviviente del 
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ùltimo CatacJismo COSmico que destruycra Ulla humanidad anterior, acto que ha 
pcrmitido que éstos cxistan hasta hoy en los huertos (Rojas Zolezzi 1997). En el 
caso de los animales, se les atribuye ser ashaninkas transforrnados, sea por la 
divinidad solar o por el dcmiurgo Awireri, quienes les impusieron sus caracteris-
ticas morfologicas actualcs. Constituyen en este sentido los seres que son ubica-
dos en la lejania extrema del prototipo solar. Sin embargo, la frontera entre lo 
humano y lo no humano no esta claramente trazada y queda ambigua . Esto se 
muestra con claridad en el caso de algunos no humanos, plantas cultivadas y 
ciertos mamiferos los que en ciertos con textos pucden ser lia ma dos atsiri como en 
el caso de la yuca ka11iri ( 111a11iho1) . Asimismo, a pesar de su fisicalidad distinta 
evidente, se atribuye a los animales una forma de vida y modos de conducta 
anâ logos a los de los humanos: la ardilla roja meiri es la duefla del fuego de cocina 
y de aquel utilizado en quemar los lugares rozados; la falconida shimakoll'ari es 
considerada el mas experto pescador; la rapaz amémpori ( V11!111r gryphus) es 
considerada el mas babil cazador y guerrero (Rojas Zolezzi 1994, pp. 165, 204) y 
se <lice que cuando las ranas y sapos ca ntan es que estân teniendo una gran 
reunion de bebida como las realizadas por los humanos (Weiss 1975, p. 356). De 
este modo, segùn este sistema de reprcscntaciones los no humanos interactùan 
entre si y se comunican con intenciones, sentimientos y medios semejantcs a las de 
los huma nos. Si la fisicalidad distinta a la de los seres humanos se at ribuye a 
t ransformaciones ocurridas en el tiempo primordial, en este sistema de represen-
taciones, les es atribuida a los no humanos también una interioridad semejante a 
la de aquellos, suerte de personas envueltas en una pie! distinta a ojos de los 
huma nos. 
A pesar de estas similitudes atribuidas a humanos y no huma nos, se subraya 
la relacion de jerarquia ya sefialada que unos y ot ros sostienen dentro del cosmos. 
Ésta no se define ùnicamente en referencia a la forma ( i11ftsheta) a ntropomorfa ya 
que el componente fisico de la persona guarda correspondencia con la interiori-
dad de esta ùltima por mùltiples y reciprocas determinacioncs. Asi pues, estâ 
relacionada con el desarro llo de la interioridad de los seres, Io que depende 
también del caracter de las relaciones que uno establezca con los otros seres, 
huma nos y no humanos a Io largo de su vida. Como veremos, la construccion 
social de cada humano en este sistema es un proceso progresivo que implica la 
construccion de relaciones con adecuacion a las reglas de la sociedad y de ello 
depende que durante su vida mantcnga su calidad de hmnano y, tras la muerte, su 
lugar entre los seres en cl cosmos. 
LAS PARTES DE LA PERSONA HUMANA 
En la concepcion ashaninka, los humanos estan fonnados de varios compo-
ncntes: el oll'atsa, el taso11ka11tsi y el ishire siendo el desarrollo de es te ùltimo en los 
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humanos el que define la posici6n de éstos por encima de los no humanos en la 
jerarquia de los seres en el cosmos. El término owatsa hace referencia a la carne, 
y aunque los huesos oto11ki son parte del cuerpo, se utiliza el primer término para 
referirse al conjunto del cuerpo del individuo, es decir a la exterioridad de la 
persona. De este modo, el feto es llamado i111a111e11to (i-, tercera persona singular 
masculina; owatsa, carne; 111e11to, nominalizador) literalmente, « objeto de 
carne». A este se sumarau posteriormente los otros componentes. Los ashaninka 
reconocen el roi jugado en el engendramiento tanto por el hombre como por la 
mujer y consideran que el esperma masculino y la sangre femenina estan en el 
origen de la concepci6n del individuo. Carne y lmesos son indistintamente 
resultados de la participaci6u del padre y la madre. El cuerpo es considerado 
consubstancial a las plantas y a los animales, Io que tiene una expresi6n lingüis-
tica en una serie de términos con los cuales son designadas partes tanto de unos 
y otros 2. 
El elemento taso11ka11tsi, «el soplo », es el elemento que anima a los 
seres vivos, el que es recibido de las divinidades tasorentsi, término cuya 
traducci6n literai es « los que soplan ». La Jengua ashaninka no presenta una 
palabra equivalente al término «vida » y para decir que una persona esta viva 
y que no ha fallecido, dicen que ella respira (11a11ei, « yo respiro » ). El tér-
mino itasonkapakeri quiere decir el soplo de las divinidades que hace vivir a los 
seres. 
El otro principio constitutivo de todo humano es el ishire, el que tiene su 
asiento en el coraz6n, asa11ka11e, el que en ciertos contextos puede ser llamado 
11oshire (110, la persona; shire, alma) como ya habia encontrado Weiss (1975, 
pp. 426-427). Este elemento se encuentra ligado a su capacidad de pensar o 
razonar (ke11keshire11tsi). Su desarrollo, como veremos, depende de la obtenci6n 
de conocimientos (yotaa11tsi) . Los ashaninka, como ha sel1alado Weiss ( ibid. ), 
llaman también al coraz6n de un animal irasa11ka11a e ishire, Io que guarda 
coherencia con el hecho de que se atribuye a los animales cierto nive! de sensibi-
lidad, razonamiento y capacidad de comunicaci6n. Sin embargo, es solo atributo 
de los humanos atsiri desarrollarlo mediante la adquisici6n de conocimientos 
yotaantsi (destrezas y aptitudes adquiridas, obtenci6n de la lengua, el aprendizaje 
del comportamiento social y las reglas de la sociedad), Io que en esta concepci6n 
Io acercara al modelo prototipico de huma no y definira el lugar del individuo en 
la sociedad y el cosmos. El término ishire, traducido por los misioneros siguiendo 
la concepci6n neo-plat6nica de alma como algo opuesto e independiente del 
cuerpo es pues, para Ios ashaninka, algo muy distinto. En las concepciones de este 
grupo, el ishire no procede de ningùn area trascendente del cosmos y como ya 
pudo entender Elick (1969) en la concepci6n ashaninka, el ishire es un principio 
que se va desarrollando en el individuo a medida que éste va adquiriendo las 
formas de conducta sociales y el conocimiento acerca de la estructura y funcio-
namiento del nrnndo 3. 
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Tanto el taso11ka11tsi como el ishire son elementos que constituyen la interio-
ridad de cada humano. Las relaciones que sostienen con el owatsa o fisicalidad de 
cada individuo son complejas como veremos. 
En la lengua ashaninka ser engendrado y nacer son hechos designados por el 
término timatsi, el que puede ser traducido como « existir ». Corno hemos 
sefialado en el proceso de traer a existencia a un niilo son reconocidos los roles 
jugados tanto por el padre como por la madre como genitores. Asi es posible decir 
en lengua ashaninka iri timakeriri jorge, « a el Io engendr6 Jorge»,« a el Io trajo 
a existencia Jorge ». De la misma manera es posible decir timake otsomonte « ella 
ha concebido y tiene el vientre hinchado » o mas precisamente « ella ha traido a 
existencia y tiene el vientre hinchado » como también es posible decir timakotake 
tsinane, « la mujer dio a luz a un bebé ». A partir de ese venir a existencia el 
principio ishire se ira desarrollando a Io largo de la vida del individuo a través de 
la obtenci6n de la lengua, el aprendizaje del comportamiento social y las reglas de 
la sociedad. La aduliez es considerada no solo como resultado del desarrollo 
biol6gico sino también como resultado de experiencia y aprendizaje. La gente 
joven es designada con cl término hananeki que es también utilizado para 
designar a cualquier individuo de cualquier especie animal en las primeras etapas 
de desarrollo (sliiwahaniki, alevin; 111asheroha11iki, renacuajo o sapo pequefio ). 
La raiz antya es empleada para designar las siguientes etapas de la vida. Asi, la 
frase yoka irihaniki antyaritake significa «el muchacho ya es adulto » y la frase 
yora shirampari antyashipari significa «el hombre se ha vuelto un anciano ». La 
gente de edad es design a da con el término antyashipari (masculino) y antyashi-
paro (femenino) el que generalmente es traducido por « anciano »(Payne 1989, 
p. 368). Sin embargo este t'.tltimo término implica algo mas que un mero proceso 
bio16gico, alude también a la experiencia y conocimiento acumulados por el 
individuo a Io largo de su vida. Asi, de un hombre de personalidad inmadura en 
ashaninka se puede decir ihananeiki weitani pi(maka antyashipatake, « eljoven no 
se ha transfonnado en un hombre experimentado » (i/1a11a11eki, joven masculino; 
weitani, modal frustrativo + futuro;pianaka, transformar + perfectivo + tiempo 
no futuro reflexivo; antyashipatake, viejo + modal prop6sito + direccional al 
llegar + aspecto acci6n que ya ocurri6 + tiempo no futuro reflexivo). Por el 
contrario, se utiliza la misma raiz para designar a los chamanes de mayor 
experiencia que se considera son quienes en esta sociedad han acumulado la 
mayor sabiduria. Asi, es posible decir iro1îaka ikantsi tsimatsi antyawityari, 
« luego habia un chaman de gran experiencia » (antyawityari, raiz antya- + wi, 
exclamativo + tya aspecto progreso de la acci6n + tercera persona). La idea de 
transfonnaci6n en el desarrollo de la persona, pi(maka, es central en esta concep-
ci6n. Para mostrar esto mas en detalle volvamos sobre la frase ihananeiki weitani 
pianaka antyashipatake, « el joven no se ha transformado en un hombre experi-
mentado ». El término pianaka, que en esta frase traducimos por « transforma-
ci6n » y que también puede ser traducido en otros contextos como « revivir », 
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ofrece una ana logia con un proceso que afccta a ciertos seres vivientes del entorno 
en que se desenvuelven los ashaninka, a sabcr el de metamorfosis en las mari posas 
y los escarabajos. Asi, en la lengua ashaninka podemos decir tsiopa ipia sa11ta « la 
larva tsiopa se transforma/revive en/como mariposa »; sa11tayoiro itsoki ipia11aka 
sliiopa (suborden Ditrysia) « la mariposa puso sus huevos y se 
transformaron/revivieron en/como larvas sliiopa »; itaki chirompe itsokakiro 
i11chato ipia11aka cliirompe «el escarabajo c/1iro111pe (A croci1111s /011gi111a1111s y Gen. 
Aca11t/10deres y Gcn. Chalco/epidius) puso sus huevos en un arbol y SC 
transformaron/revivieron en/como larvas chirompe ». Esta idea de transforma-
ciôn es central en la concepciôn ashaninka del devenir de la persona, Io que tienc 
que ver no sôlo con el desarrollo de su isliire durante la existencia que se inicia con 
su engcnclramiento, sino con su devenir Iras la nrnertc. 
El conjunto de las rcpresentaciones ashaninka sobre los componentes de la 
persona, prcsentaclas hasta aqui, son expresadas en la mitologia ashaninka en el 
mito de Aroshi. 
Milo 1 - Aroshi y cl origen de las manchas de la Luna. 
Antiguamente unajoven fue fecundada por el ave blanca itéll'ani. Ella no sabia quién la 
habia embarazado y lloraba. Pero su padre sabia que habia sido embarazada por 
Aroshi. Aroshi le trajo piczas de caza a lajoven mujer. Naci6 el Aroshi pcqucüo. Aroshi 
le dijo al pcqueiio Aroshi: « Anda y ve a la casa de la hormiga mmrâkiri que llaman 
koka ». Fue a buscar a la hormiga 111a11âkiri que era su yerno ( irf11eri). Carninaba 
lloroso hast a que la encontr6. Entonces empcz6 el (hijo de) Aroshi a hacerle sus bromas 
pesadas. Se burl6 de la ftecha pcqueiia que tenia la hormiga (alusi6n al aguij6n) 
diciéndole que con eso no malaria a nadic y Io ret6 a dispararle su ftecha). La hormiga 
dispar6 y Io mat6. Aroshi espcraba a que su hijo el pequeiio Aroshi volviera a casa. 
Como no volvia, fue a buscarlo y Io cncontr6 muerlo. Se dijo Aroshi: « l De qué ha 
muerto? No estaba enfermo ». Asi queria morir. (El tenia una pied ra para revivir gente 
la que llevaba como collar al cuello ( inwirifi). (Con csa pied ra) le dio cl soplo de la vida 
y Io revivi6/transform6 (impoi itasonkapakeri irio iwiâ11aka). Aroshi regrcs6 a su casa. 
Pero su hijo se fue, sigui6 caminando. Encontr6 a la esposa de un ashaninka, la scdujo 
y le hizo el amor. Los encontr6 Oteiriki (el esposo de la mujer) y trat6 de escapar pero 
este Io mat6. Otra vez vino Aroshi. Lo revivi6 con la piedra que tenia en su collar y su 
madre se Io llev6. Al amanecer volvi6 a salir (el muchacho) y encontr6 una gran roca 
que estaba sentada. Le dijo: « lQué cosa comes que no pucdes caminar? » (Se burlaba 
de la piedra que no podia moversc) y la ret6 a una carrera. La picdra entonces se dcj6 
rodar. La pied ra lleg6 junto a el, iban parcjos y Io aplast6. E l muchachito qued6 debajo 
de im â rbol. Vino Aroshi una vez mas y Io sopl6 y Io revivi6. Aroshijunt6 leiia y quem6 
a la pied ra que se dcsvaneci6. El muchacho se fue otra vezcaminando y se encont r6 con 
el viento. El viento ant iguamente era persona y tenia una cara alargada. El viento 
huracanado estaba tumbando àrboles pues estaba rozando el bosque para haccr 
chacras. E l viento gritaba para avisar que los àrboles caian. Le dijo al muchacho que 
pasara râpido (para que no resultara aplastado) pero este no le hizo caso y le dijo que 
si caia un ârbol Io iba a empujar. Insisti6 en que pasara râpido pero insistia en que 
empujaria cl ârbol. Le cay6 cl àrbol encima y muri6. La madre del muchacho Io estaba 
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esperando pero no regresaba . Sali6 a buscarlo y Io encontrô muerto. Le d io de beber, 
Io acariciô y se Io llevô a casa. (Otra vez Aroshi) Io reviviô. Nuevamentc sa liô. Esta 
vez se fue al rio. Se quit6 la ropa y se meti6 a l agua. Vino su madre. Como estaba 
desnudo, le d io vergüenza y se mcti6 a l agua. Como su madre estaba a lli se sintiô 
confiado y sc sumergi6. Su madrc le d ijo que tuvicra cuidado pero cl se siguiô 
sumergiéndose y el agua del rio tcnnin6 por arrast rarlo. La madre junto con Aroshi 
intentaron rcscatar a l muchacho. Sc rompi6 el collar de Aroshi (con el que este Io 
resucitaba soplando). (Para resucitar a su hijo) la mujer quiso ir donde pasaba Luna 
Kashiri (para sacarle un pedazo y con eso resucitar a l muchacho). Ella csper6 a Luna 
por donde pasaba y Io golpe6 con un bastôn. Luna la vio y sc puso a la mujer de collar, 
burlandosc de ella y siguiô s u camino. Aroshi se burlô de Kashiri que cra su abuelo y 
quiso sacarle un pedazo pero éste intentô t ragarselo. Casi Io atrapa y le rasgô la timica 
dejandolo desnudo. Aroshi insistiô en sacarle un pcdazo y Kashiri termin6 por tragar-
selo. Esta dentro de Luna Kashiri . Quizù algùn dia baje. (Pablo, Rio Pichis, diciembre 
1989) 
El personajc principal de este mito es el joven Aroshi, hijo de la divinidad 
Hamada a su vez Aroshi que forma parte de la categoria de los tasorentsi. La 
historia del jovcn Aroshi es la de unjoven hombre que rechaza sistematicamente 
todo aprendizaje y toda adquisicion de conocimientos, que no respeta las normas 
que rigen las rclaciones entre los individ uos en la sociedad, que no logra estable-
cer relaciones armoniosas con los seres mas poderosos que él y que constituycn 
un peligro potencial. Dicho de otro modo, este texto nos presenta la historia de un 
personaje que no llcga a desarrollar su alma isliire. Es enviado por su padre a casa 
de su cut1ado (esposo de la hermana) la hormiga, para recibir los conocimientos 
sobre la caza. Entre los ashaninka es una practica usua l que sea un a liado, en 
especial cl esposo de la hcrmana, quien entrenc a los hijos en estas técnicas (Rojas 
Zolezzi 1994, p. 96). Sin embargo, él se burla de su instructor quien termina por 
matarlc. Seduce una mujer casada, siendo asesinado por el csposo. Enfrenta cl 
poder de no humanos mas podcrosos que él como las grandes pied ras y cl viento, 
que le matan. Esta falta de desarrollo del isliire de Aroshi es remarcado por sus 
muertes succsivas, cada vez q ue no llega a obtener un conocimiento o a adquirir 
un modelo apropiado de conducta . La sola regla que siguc quiza es aquella del 
pudor, de no mostrarse dcsnudo ante su madrc, alusion a la prohibicion del 
incesto. Pero una vez mas, él subestima cl poder de un ser mas poderoso que él, el 
rio, y termina ahogado. Habieudo roto la pied ra del collar con la que su padre Io 
resucitaba soplando, el joven hombre termina por morir. E n otra version de este 
mito registrada por Anderson (1985, 1, pp. 74-83), el pasaje de la destruccion del 
collar o pied ra de soplo es reemplazado por el robo de éste por el colibri tsonkiri 
mient ras el joven se bana en el rio: esto constituye una va riante del mito de gran 
· importancia. En la mitologia ashaninka, los chamanes, transformados en coli-
bries, traen a los hombres los clones de las divinidades: las prcsas de caza para 
a limentar las familias y el tabaco para comunicarse con ellas. Segùn esta misma 
version A roshi dccide matar a todos los colibries para recuperar la piedra de 
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soplo, Io que puede ser entendido como una accion que daîia gravemente las 
relaciones de los humanos con las divinidades. Weiss ( 1975, p. 269) presenta 
también este pasaje, pero el resumen que ofrcce del mito impide en rea lidad bacer 
uso de esta version en el anâlisis. Luego del pasaje de la pérdida de la piedra de 
soplo, las dos versioncs que seguimos aqui difiercn. En la version de Anderson, es 
Aroshi quien habicndo perdido su collar intenta hacerse uno nuevo con un trozo 
de la frente de Luna Kashiri quien Io traga; en la otra version, son el padre y la 
madre del muchacho, dcsesperados por revivirle, quienes intentando obtener un 
trozo de un ser poderoso como Luna Kashiri para resucita r a su hijo terminan 
por ser devorados. Esta parte del mito es mejor comprendida si se toma en cuen ta 
que Luna Kashiri pertcnece a la categoria de las divinidades Ha madas tasorentsi, 
es decir, aquellas que soplan (tasonk, soplo), los dueîios del soplo de vida. Se traie 
del padre o el hijo, Aroshi es tragado por Luna, Io que explica la existencia de las 
manchas de su cara visible. El fin del muchacho Aroshi, en el grau estomago de 
Luna Kashiri guarda coherencia con la idea, que vcremos mas adelante, de que cs 
ese cl destino de las a imas de aquellos que no lograron obtener un conocimiento 
profundo del mundo. 
EL CONOClMlENTO Y EL DESARROLLO DEL JSHIRE EN LOS HUMANOS 
Los ashaninka distinguen lingiiisticamente diferentcs niveles de conoci-
miento, los cuales tienen que ver con el desa rrollo del individuo y, en consecuen-
cia, con el de su ishire. Los ashaninka distinguen entre ver, conocer y sabiduria. 
Ver, iiaantsi o 111e11aa11tsi en idioma ashaninka, es una nocion que sc refiere a Io 
empiricamente observado. Esto se diferencia del saber o conocimiento yotaantsi 
que se refiere a l saber hacer una cosa (por ejemplo saber usar un arco con sus 
flechas, saber sembrar en un huerto de acuerdo a los diferentes tipos de suelo y 
caracteristicas de los eultigenos) y al conocimiento sobre las propiedades de las 
cosas (reconocimiento de un tipo de planta en cl bosque entre muchas otras, 
reconocimiento de las plantas medicinales y sus propiedadcs y su uso y aplica-
cion). Éste es también cl conocimiento de las relaciones entre los seres, como las 
relaciones de parentesco de una persona en relacion a otras. Esta diferencia entre 
1îaa11tsi o 111e11aa11tsi y yotaantsi me la explico un ashaninka de la siguicnte 
mancra: « tù has llegado aqui y veo como eres, Io que llamamos iiaantsi. Pero yo 
no puedo decir que te conozco porque yo no sé quienes son tus fa miliares, nunca 
los he visto ni sé donde viven ni como son. Esto llamamos yotaantsi ». Adicio-
nalmente, los ashaninka hablan de iiaall'iyataantsi para hablar del conocimiento 
obtenido por el chaman a través de su alucinacion psicotropica por el consumo de 
tabaco y ayahuasca ( Banisteriopsis sp.) que corresponde a Io que consideran el 
conocimiento mas profundo del cosmos, la intcrioridad de los seres que Io 
constituyen y las relaciones entre éstos. Este conocimiento puede también ser 
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logrado aunque en menor medida a través de los sueüos en los cuales es posible 
percibir la interioridad de los seres. 
Estos tres niveles de conocimiento corresponden a los de los diferentes 
cspccialistas rituales. El 111a/1011kari es el que inicio el entrenamiento para ser 
chaman sheripiari (literalmente, el que se transforma por el tabaco) pero no Jlego 
a serlo porque el conocimiento chamanico no Jlego a residir en él. Se trata de un 
especialista que cura con hierbas medicinales. A este nivel corresponden también 
las mujeres practicantes del chamanismo fcmcnino a111i11ta11tsiri que curan con 
vapor caliente y banos con hierbas las dolcncias de sus parientes y vecinos. El 
sheripiari es el especialista ri tuai que cura no solo con hicrbas sino a través de las 
visiones que obtiene por medio de la ingestion del psicotropico ayahuasca 
ka111ara111pi (Ba11isteriopsis sp. ): puede acceder al conocimiento de las relaciones 
entre los seres y descubrir asi la fuente de las enfermedades de las personas, sean 
ellas las acciones de seres malevolentes kmnari o chamanes enemigos o de brujos 
111atsi ocultos al interior de la sociedad de los humanos atsiri. El a11tyawityari 
como ya hemos seîialado es el sheripiari de gran experiencia y sabiduria que ha 
llegado al mas alto grado del conocimiento del mundo a través de las visiones 
obtenidas por media del uso del psicotropico ka111ara111pi. Mientras que un 
sheripiari ticne solo intluencia local, estas ùltimos curan a personas de toda una 
region y en ocasiones emprenden giras entre las comunidades. El chaman sheri-
piari a11tyawityari es considerado como el que ha alcanzado el grado mas alto de 
desarrollo de su ishire par su mayor conocimiento del orden cosmico. De la 
adquisicion de estas conocimientos dependen las posteriores transformaciones 
del individuo huma no tras la muerte. Los chamanes son los ùnicos humanos con 
la capacidad de transformar su fisicalidad a voluntad sin transformar su interio-
ridad. Pueden tomar la forma de un colibri coma hemos visto en el analisis del 
mita citado para traer los doues de las divinidades, pero pueden tomar asimismo 
la forma de un jaguar 111a11iti con el fin de devorar a quienes dentro del grupo 
residencial en que habitan se alejan de las reglas de la sociedad o para atacar 
individuos de otros grupos residcnciales cnemigos. 
Existe en este sistema sin embargo una categoria de seres que son el resultado 
de un desarrollo aberrante de su interioridad y que en cierta manera son el inversa 
de los chamanes: se trata de los Hamadas 111atsi. El individuo humano en las 
primeras etapas de su vida puede ser captaclo y entrenado par estas seres 
malevolentes ka111ari adquiriendo la capacidad de devorar a distancia los 6rganos 
internas de sus parientes y otros miembros de la comunidad a través de la 
manipulaci6n ritual de restas de la comida de sus victimas, suerte de apetito 
desmesurado y mal dirigido hacia una suerte de canibalismo. Debido a ello, los 
bebés en sus primeras afios de vida son especialmente vigilados y mantenidos a 
distancia del suelo suspendidos en pequefias hamacas de fibras de corteza a fin de 
que ningùn ka111ari se les acerque en forma de insecto, en especial los grillos. Si un 
chaman sheripiari es quien mas ha desarrollado su interioridad a través del 
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conocimiento obtenido en la relacion con las divinidadcs 111n11i11knri, la interiori-
dad de los 111ntsi es construicla a partir de modelos de relacion y conocimientos 
asociales obtenidos por medio de la relacion con los seres malevolentes kamnri. Si 
el chaman puede cambiar de forma manteniendo su interioridad como persona 
sin cambios, el 111atsi ma ntiene la forma humana a pesar de haber sufrido una 
transformacio n de su interioridad. Estos inclivicluos, aun cuando mantienen la 
forma humana, no son verdaderos atsiri si no kamari y solo pueden ser detcctados 
por el chaman en sus visiones. 
EsTABILIDAD DEL CUERPO Y RELACIONES ADECUADAS CON LOS NO HUMANOS 
La calidacl de humano puede ser perdida por cl individuo que se alejc 
demasiado del entorno de las relacioncs entre humanos. En este sentido, el 
âmbito de las relaciones con los animales, el bosque, es siempre peligroso, pues de 
perderse en él, el cazador corre el riesgo de transfonn arse en un no humano. A 
este respecto, la lengua ashaninka presenta el término i11chntoslii11ari, que designa 
tanto a los animales que habitan en el bosque como a los individuos original-
mcnte humanos que perdieron sus caracterfsticas sociales al pcrderse en la 
floresta y se quedaron a vivir en ella. Se trata de individuos que perdieron 
completamente sus relacioncs con los humanos. Un ejcmplo de estas peligros es 
expresado en cl siguiente mito referido a las aventuras de un cazado r: 
Mito 2 - Un hombre se fue a cazar y mat6 un venado. Sin embargo vino un oso que se 
llev6 la presa y la subi6 a un ùrbol. La persona (atsiri) se qued6 con hambre. Llo r6. 
Sac6 las orugas del coraz6n de una palmera para comerlas. Lucgo vino el oso pa ra 
llcvarselo a él. El monstruo kori1110 le habia dicho al oso que le trajera al cazado r para 
devorarlo. El hombre se puso las o rugas en las o rejas, los ojos, cl ano y se ech6 sobre e l 
suelo aparentando esta r mucrto. El oso introdujo una garra en el ano del hombre. Trajo 
ho rmigas e hizo que le picaran , pero a pesa r del d olor que le caus6 todo esto, cl cazado r 
no se movi6. El oso se Io llev6 . Pero como apestaba y tenia gusanos, tomandolo por una 
carcasa podrida, el oso Io dej6. El hombre se lcvant6 y huy6. Luego enco ntr6 el venad o 
que habia cazado todo podrido. Encontr6 luego su cseopela y hasta su tùnica que Je 
habia quitado el oso que le habia desveslido. Pero la t(111ica habia sido destruida por cl 
comején (kairo). El hombre tuvo que vestirse solo con t rusa. Demo r6 mucho (osa-
111a11i) en volver a su casa. Tuvo buena suerte y logr6 matar un paujil ke11tsori ( Ti11a-
111011s tao) en el camino. Su madre al ver que no volvia Io habia llorado. E l cxplic6 q ue 
el oso se Io habia llevad o y narr6 la manera comoevit6 que le matara aparentando esta r 
muerto y eubriéndose de orugas. Le diero n de corner yuca y comi6 mucha. Pero ya 
habia empezado a c rccerle pelo. Le creci6 mucho pelo eomo al oso y se volvi6 todo 
peludo ( iwitseyetake) como el oso, nexiblc ( iyentatake) de menor tamaiio e inmaduro 
( irolta11ikltaq11e) y cmpez6 a t repar a las ramas de los arboles. «El ya no tenia cl aspeeto 
de personas verdaderas como nosotros por esta r vivicndo alla en e l bosque frio » 
( irirori te aslteya11a/1iari akemitaka a11011i atsirira kariperotaque oka111a11a/1eri a111â111ira 
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tsikall'entseriri katsikaiteri seikall'aitapahi). Mas tarde, una mujer le dio una tùnica 
nucva y se cas6 con ella. (Wancho, Rio Pcrcné, 1986) 
En esta narraci6n, encontramos una cxplicaci6n de los peligros a los que el 
cazador ashaninka se ve expuesto cada vez que ingresa al bosque a11ta111i111ashi, 
ambito de a lejamiento extrcmo de los humanos. En principio, para conjurar los 
pcligros de tal a lejamiento y el ataque de los seres poderosos del bosque, los 
cazaclores ashaninka van sicmpre acompaîiaclos de un afin (Rojas Zolezzi 1994, 
p. 96). El personaje de este texto oral por el contrario se interna solo en este 
ambito. E l oso maini ( Tremarctos omatus) es considerado clentro de la mitologia 
ashaninka nieto de korinto, uno de los monstruos canibales miticos a los que los 
chamanes cncerraron en grandes cavernas a l inicio de los tiempos, pero los que se 
crcc se presentan aùn en reducido nùmero en puntos remotos del bosque. Este es 
descrito como un cuadrùpcclo de gran volumen provisto de una gran trompa 
prcnsil con la que atrapa a sus victimas y se las lleva a la gran boca que tiene en el 
lomo. El oso es asociado a este ser malevolcnte por ser el animal mas grande del 
bosque. El cazador de la narraci6n es pues prcsentado como enfrentado a 
algunos de los mayores peligros potencialcs presentes en el ambito del bosque. 
Tras el encuentro con el oso, habicndo perdido el camino de regreso, el cazador 
pasa una larga temporada en el bosque, a l punto que su cuerpo sufre cambios. 
Para explicar este proceso, la narradora hace uso del término ihmumeki, el que 
anteriormente hemos visto aplicado a las personas para expresar la idea de 
inmadurez, fa it a de sabicluria y cxperiencia. En este caso, sin embargo, no se trata 
de la inmadurez de unjoven fa lto de experiencia si no de una pérdida radical de los 
aspectas humanos del inclivicluo. Al punto que se opera una transformaci6n de su 
apariencia fisica y forma de locomoci6n. La narradora nos habla aqui de una 
pérdida de la forma correspondiente a los hmnanos en el cazador. Este aspecta es 
subrayado por los pasajes en que se sefiala el reemplazo de su t\mica, cubierta 
externa propia a los huma nos, por el pelaje que aparece en su piel y el cambio del 
dcsplazamiento sobre el suelo por el de las copas de los arboles, Io que corres-
ponde a los animales clasificados como mitalwchiri. A pesar de que al retornar a 
su casa es alimentaclo con yuca, cl alimenta cultivado propio a los hombres, ha 
perdido algo de su humanidacl. Logra recuperarla sin embargo cuando una mujer 
le ofrece una nueva tùnica ( itsare). Este don va acompaiiado de un ofrecimiento 
de alianza matrimonial Io que permite a l inclividuo rehacer sus relacioncs en el 
ambito de los humanos, las que habia perdido durante su largo a islamiento en el 
bosque. 
El individuo que cae en la condici6n de i11clwtoshi11ari revela una falta de 
conocimiento acerca ciel mundo del bosque y el cosmos. En este sentido, consti-
tuye una forma err6nea de relaci6n con los sercs ciel bosque, dominio organizado 
por los cluefios de los animales, los iriri, seres que constituyen parte de los 
111a11i11kari o divinidades ancestrales que habitan en las alturas, ya sea en las cimas 
de los cerros, sobre las nubes, o como parte de las est relias de la via lactea. Es a 
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través de la figura del dueùo de los animales, como hemos visto, que en este 
sistema es definido cl modelo de las relaciones adecuadas con las presas que 
habitan en el bosquc, ambito de la caceria. Categoria de divinidades donadoras 
de presas a los cazadores ashaninka, los duefios de los animales exigen el 
cumplimiento de un estricto c6digo de reglas de purificaci6n del cuerpo y el 
consumo de la carne que permite que las presas se acerqucn al cazador. Asimismo 
exigen el manejo eficaz de las armas de manera que se evite el perder las presas 
heridas de muerte al huir en el bosque, desperdicio del recurso que puede afectar 
el envio de nuevas presas (Rojas Zolezzi 1994, pp. 179-194). El seguimiento de 
estas reglas puede llevar a un cazador experto a establecer una relaci6n privile-
giada con el dueilo de los animales al llegar a seducir a la hija de éste y convertirse 
en su yerno. A un cazador exitoso se le puede atribuir el mantener una relaci6n 
conyugal en secreto con la hija del dueiio de los animales, relaci6n paralela a la 
que sostiene con una mujer en el grupo residencial en que habita y en el que 
distribuye las presas obtcnidas en sus actividades cinegéticas. 
Sin embargo la relaci6n con el duefio de los animales es una relaci6n llena de 
tensiones en la medida en que, en lugar de ser el yerno quien ofrece las presas a la 
familia de la esposa, como es la regla entre los ashaninka, es el dueiio de los 
animales, en la posici6n de suegro, quien se las ofrece al yerno. Asimismo, el hijo 
del cazador con su es posa huma na corre peligro de ser atacado por cl dueilo de los 
animales en el primer mes de vida, al encontrarse éste en una relaci6n analoga a 
la que este ser sostiene con las presas. En efecto, interdicciones alimcnticias y de 
actividades a fin de impedir la malformaci6n del individuo en gestaci6n, su 
pérdida o que nazca idiota, es decir, que no pueda desarrollar su alma ishire, 
comprometen tanto a la madre como al padre. Este ùltimo esta prohibido de ira 
cazar, y tanto el como su es posa se encuentran prohibidos de comer la carne de los 
animales del bosque pudiendo solamente alimentarse de pescado y yuca cocida. 
Estas prohibiciones guardan relaci6n con el hecho de que el cazador se ha vuelto 
ashitarori e11tsira « dueiio del nifio » Io que Io ubica en una relaci6n anâloga a la 
que los dueiios (ashitarori) de los animales sostienen rcspecto a las presas. Al 
encontrarse en una relaci6n analoga, de la misma manera que el cazador mata a 
los hijos de los duefios de los animales, estos mismos seres miticos pueden a su vez 
agredir al niùo que deviene presa de éstos. Debido a ello, la interdicci6n de cazar 
se extiende incluso un mes después del nacimiento del niüo a fin de evitar que éste 
caiga enfenno y muera por acci6n de los dueilos de los animales. 
Es respecto a este problema que la categoria de los animales llamados piratsi, 
wirac/1i o wiratsi, la cual se opone a la de i11chatoshi11ari juega un roi de la mayor 
importancia. El término piratsi puede ser traducido como «los animales que son 
criados ». Hace referencia, en primer Jugar, a los animales familiares, largamente 
reportados a todo Io largo de la cuenca amaz6nica, es decir aquellos animales 
atrapados en el bosque vivos y que son llevados al ambito doméstico de la casa 
para ser criados (Erikson 1984). Se trata , en el caso de los ashaninka, de los polios 
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de guacamayos y loros alrnpaclos en sus niclos, las panguanas o perclices jovenes 
pac/1iri (gen. Cryptorellus sp. ), las palomas (gen. Co/11111bidae), los perros salvajes 
jovenes y domeslicaclos komero ( Atelocy11t11s microtis) y los jovenes tapires 
kemari {Tapirus terres/ris) alrapaclos cuanclo el cazador ha mataclo a la madre. 
Por extension, luego del contacta europeo, fueron incorporadas a esta categoria 
las aves de corral, los pcrros domésticos, las ovejas y las vacas. En lengua 
ashaninka, un individuo se referira al guacamayo, la paloma o la percliz que cria 
coma pimtsi y para sefialar su posesion sobre clicha animal irinti nowim, litera-
mente, «este es aquel que yo cria» (nowim, 110- primera persona singular + 
pimtsi 4). Sin embargo, en esta concepcion, se dice que los 111a11i11kari crian a los 
animales del basque y, de hecho, el término pimtsi o wimtsi es utilizado para 
designar a una varieclad de pecari o huangana, el tayassu peccari. Siendo el género 
tayassu en general reputado coma peligroso y agresivo, la especie tayassu peccari 
segùn los ashaninka contrasta con la especie tayassu tajaccu no solo por ciertas 
diferencias morfologicas si no porque en ésta se aprecia de manera mas acusada 
un cicrlo gregarismo. De hecho, aunque igualmente agresiva, esta especie se 
desplaza en bandas por el basque. Estos grupos son considerados analogos a los 
hatos de ovejas o auquénidos que los ashaninka han observado en sus vecinos los 
quechuas de las ticrras allas. Asimismo, los comparan a las aves de corral de su 
casa . De hecho, a los tayassu peccari se les atribuye estar al cuidado de un 
111a11i11kari fcmenino, la cluefia de los pecaries, la cual mantiene en esta concepcion 
una relacion analoga a la que sosliene una mujer ashaninka con las gallinas de su 
casa . Asi, cl casa de los tayassu peccari, parliendo del gregarismo de este animal, 
es considerado el prolotipo de la relacion que, en ùllimo lérmino, todas Jas 
especics animales que son presas de los cazadores sostienen con un 111a11i11kari, el 
que se considera las cuida, aunque en la mayoria de los casas se trate de seres 
masculinos. Con el trnslado de un animal ciel basque al ambito doméstico de la 
casa, hombres y mujcres establecen una relacion ana!oga a la de los duefios de los 
animales respecta a las potencialcs presas que habitan en el basque. De este 
modo, la categoria de pimtsi involucra paradojicamente tanto a aquellos criados 
por la persona en el ambilo doméstico de la casa como a los silvestres incluyendo 
a uno de los animales mas feroces del basque, en la medida en que se les atribuye 
ser criados por el duefio milico o la duefia mitica en Io allo de los riscos donde 
habilan. Si la caza es siempre fuente de perlurbacion de la relacion entre el 
cazador y el duefio de los animales, los animales familiares, aun cuando se !rate de 
una cantidad intima de individuos en relacion a la de aquellos cazados, consti-
tuyen, en la medida en que son alimentados y cuidados de los predadores por el 
cazador, un mecanismo paliativo de estas lensiones. Dicho mecanismo se encuen-
tra bastante extendido en la Amazonia, coma ha moslrado Erikson ( 1984), para 
resolver las tensiones entre el cazador y el dueîio de los animales. Sin embargo, 
entre los ashaninka, quienes avecinan a pueblos quechuas de los Andes con una 
antigua y fuerte tradicion de domesticacion, existiria la posibilidad que, por 
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influencia de los pueblos de pastores vecinos, animales aprisionados fueron 
utilizados como a limento, hecho excepcional ent re los pueblos amaz6nicos en 
que éstos cumplen la funci6n simb61ica sefialada (Dcnevan 1974, p. 105; Weiss 
1975, pp. 538-539; Rojas Zolezzi 1994, p. 142). 
Estas concepciones acerca de las relaciones considcradas adecuadas con los 
animales que constituyen presas, son remarcadas por diferentes mitos que nos 
hablan de las consecuencias de relaciones inadecuadas con éstos, de los cuales 
presentamos aqui un ejemplo: 
Milo 3 - Un cazador se encontro en el bosque con un tapir hembra con la que sostuvo 
relaciones sexuales. No podia sacar su pene. Cuando finalmente logro sacarlo, noté> que 
el pene hablaba. El hombre regreso a su casa. Al llega r saludo a su esposa diciendo: 
« He llegado ».A su vez el pene Io imité> diciendo: « He llegado ». El pene repetia todo 
Io que dccia. Desesperado, intenté> envenenar su pene con un piscicida ( Lo11chocarp11s 
sp.). Finalmente se a horco con una soga. Entonces se transformé> en la pequeifa ave 
pitsi11te (no identificada). (Jorge, C. N. Cutivircni, Rio Ene, 1999) 
El contacto sexual del cazador con el tapir hcmbra en lugar de la relaci6n 
adecuada con su esposa humana Jleva a una transformaci6n del cuerpo del 
primero en las forma y funciones de sus 6rganos, Io que Io lleva a una situaci6n de 
ridiculo. Modos de rclaci6n inadecuados con no humanos y la interrupci6n de 
estas relaciones en el àmbi to de los humanos llevan pues cambios en la forma del 
cuerpo del individuo, es decir en su fisicalidad, y a la pérdida de la condici6n de 
humano. En el caso de las muchachas, sus capacidades reproductivas son rcstrin-
gidas en el piano simb61ico ùnicamente a la producci6n de huma nos ashaninka. 
Los ashaninka consideran que una joven pùber puede ser fecundada no solo por 
un hombre, sino por o tros seres poderosos del bosque o del rio. Como ha 
seiia lado Weiss (1975, p. 435), fetos abortados en las primeras etapas de desar-
rollo son considerados como el producto de la acci6n de sercs malevolentes 
ka111ari. Sin embargo el peligro mas importante para lasj6vcnes es Kiatsi, el padre 
de los peces quien se cree puede fecu ndarlas cuando van al rio. Dura nte una 
reclusi6n que durara todo un mes lunar a partir de la primera menstruaci6n, a 
través de pinturas corporalcs que impcdiran que Kiatsi la fecunde, la capacidad 
de reproducci6n de la mujer es definida. Como hemos senalado en otra parte 
(Rojas Zolezzi 1994, pp. 119-120, 123), estos disefios corporales representa n la 
piel de Kiatsi, que se presenta en la forma de una gran serpiente acuatica, quien 
confundira a la joven con un ser similar a el y no la fecundara. 
FORMA, RELACIONES ENTRE LOS SER.ES Y JERARQUiA 
La muerte es considerada un proceso de transformaci6n (pianaka) por el que 
los individuos huma nos se transforman en diferentes seres de acuerdo al grado de 
desa rrollo de la interioridad a lcanzado, Io que guarda relaci6n con el caracter de 
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las relaciones que uno establece con los otros seres, huma nos y no humanos a Io 
largo de su vida y los conocimientos que ello implica. Dichos seres se sitùan en 
diferentes puntos del cosmos que es concebido como estratificado. Asi, el chamân 
sheripiari, quien ha logrado el nivel mâs alto de desarrollo de su ishire, ticne por 
destino el ârea llamada inkite a la altura de las nubes en la b6veda celeste, entre la 
tierra kipatsi y el henoki situado mâs alto, donde habitan los tasorentsi (el sol, la 
luna y otros planetas). E l âmbito del inkite es donde habitan los 111a11i11kari. Éstos 
son seres antropomorfos que visten !(micas de color amarillo resplandecientes Io 
que los ubica a medio camino entre los humanos que habitan en la tierra y 
Oriatsiri, el sol, cl humano brillante, el màs perfccto. Se <lice, asimismo, que un 
relâmpago es un alma ishire que cae luego de intentar entrar en las comunidades 
del cielo y no scr admitida. El siguiente texto de la tradici6n oral ashaninka 
presenta algunos aspectos de estas representacioncs. 
Mito 4 - La golondrina etsoni (Cypseloides mtilus y Allicora fascia/a) (que era un 
hombre) subio hasta el ciclo ltenoki. Abrio la entrada al cielo y vio a aquellos que se 
encontraban alli que estaban en una reunion de bebida. Los que estaban al interior 
vieron llcgar a etsoni y Io cscucharon silvar con la ayuda de sus manos, a lusion a su 
canto. Ellos dijeron: « l Quién es ese que se esta lamentando? ». Enviaron a uno de ellos 
a ver de quién se trataba. El vio (a etso111) que habia llegado. Prcgunt6 a etsoni: «;,A 
donde vas? ». El respondio: « He venido tan solo a visitarlcs ». Ellos le dijeron: « Esta 
bien que vengas, tu puedes quedarte aqui ». [Pero etso111] queria entrar mi1s lejos, alla a 
doucie cllos (los 1asore111s1) habitan. Pero ellos le dijeron que no debia entrar a l interior 
y quedarse en ese lugar. El se quedo al li . Luego le dijeron : « Vamos a alcgrarnos ». Le 
dieron a etso11i una flauta de pan so11kari y éstc comenzo a danzar mientras la tocaba. 
Pero (uno de los que se cncontraba alli bcbiendo) dijo: « Éste no es chaman slteripiari. 
Que sufra y que soporte ». Luego se vio caer a etsoni hacia abajo ( osawik i). Se <lice que 
se transformo en el ave 111apityo11tyo (no idcntificada). Cuando vieron que caia dcsde Io 
alto, son6 el trueno. El cayo porque no era un verdadcro chaman slteripiari. ÉI no podia 
ir mils alto y debia quedarsc a vivir en el bosque ( olisltiki) transformado en un pequciio 
pajaro 111apityo11tyoki. No le permitieron tomar el camino que le llevaba mùs alto, el 
camino por el cual él queria ir. Si él no hubicra silvado con sus manos, ellos no Io 
hubieran visto y no hubiera entrado donde aquellos ashaninka bebian cervcza de yuca. 
Pero ellos le escucharon y le preguntaron a don de iba. Si no hubiera hccho eso y hubiera 
conocido cl camino, habria podido pasar. Él dijo que solo habia venido de visita y que 
no queria ir mas lcjos. Le hicieron tocar la Oauta de pan y disimuladamcntc Io llevaron 
al lugar por donde salen los rayos para hacerlo caer hacia abajo, cayendo en el bosque. 
Ahora él habita alla, en cl bosque, tranquilo (transformado en ave 111apityo11tyok1). Esto 
que yo digo, es Io que yo escuché antiguamente. He terminado. (Jorge, C.N. C utivireni, 
Rio Ene, 1999) 
Etsoni, que en el tiempo primordial era un huma no, segùn este mito no poseia 
cl nivel de conocimientos suficiente para habitar el ciclo henoki cerca de los 
tasorentsi, raz6n por la cual es lanzado de nuevo a tierra por los slieripiari que 
habitan alli tras la muerte y que se han convertido en 111a11i11kari. Al eutrar en la 
271 
JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 92- 1 el 2, 2006 
categoria de 111a11f11kari los muertos pierden su identidad en tanto que individuos 
para sumarse a un conjunto indiferenciado de ancestros de mauera que podemos 
hablar de una ancestralidad generalizada, pues todos los ashaninka los conside-
ran globalmente sus ancestros. Par debajo de los chamanes, hay ashaninka que 
acceden a la comunidad de los muertos ubicada en un nive! del cosmos bajo esta 
tierra y viven en ella felices transfonnados en seres luminosos. E n el camino a la 
tierra de los rnuertos, en el viaje p or el rio, deberan sin embargo evi tar caer en la 
gran !rampa de pesca construida por Luna Kashiri en cl tiempo primordial; pues 
serân eut onces devorados por éste y retenidos en su est6mago, Io que dcpenderâ 
del grado de conocimiento de la cosmologla en general de los individuos. Niüos y 
mujeres, dado su bajo nive! de conocirniento del ordenamiento y fuerzas enjuego 
en el cosmos, se cree que a la muerte caeran en esta trampa . Asimismo, quienes 
mueren de enfermedad se considera que han sido vlctimas de algùn ser cuyo 
poder no han podido evitar o con el que han tropezado, Io que es considerado el 
resultado de un Jimitado conocimiento de las fuerzas del cosmos y se les atribuye 
por consiguiente terminar eu el vientre de la luna, luego de caer en la trampa 
seüalada. La gente comùn que no ha logrado un alto nive! de conocimientos y 
siempre sospechosa de haberse unido en un grado iHcitamente cercano de paren-
tesco de manera furtiva o de no haber sido suficientementc reciproca con los 
demas se cree pucden transformarse en otros a nimales de caza. Éstos son los que 
los ashaninka llaman peyari, literalmente « transformados », término derivado 
de pifmaka, « transformar ».Se considera que éstos ha n sida rechazados al querer 
entrar al cielo henoki y caen a tierra en fo rma de rayas para convertirsc en 
diferentcs animales, corna en el caso de etsoni en el ùltimo mito citado. Son 
consideradas peyari las presas que aparecen cerca del asentamiento por la época 
en que ha muerto en éste una persona y se crec que dicho a nimal es el humano 
fallecido transformado en un mamifero a l no haber tenido el nive! de conoci-
miento para entrar en el cielo henoki. Debido a ello, los animales cazados cerca 
del asentamiento en fechas pr6ximas a un deceso no se les comc coma precau-
ci6n, pues se cree que se trata de la transformaci6n del difunto. Esta concepci6n 
se expresa lingüisticamente en que a los animales sospechosos de ser peyari les 
llama n por su nombre seguido por el sufijo -niro. Desde luego, el anima l que scria 
un peyari en un asentamiento en que ha ocurrido una muerte reciente, no Io es 
para otros asentamicntos, que ignorantes de todo csto, eventua lmente Io atra-
para n y comerân. El hecho de que un animal es reconocido como un peyari 
depende de la adscripci6n del obscrvador a un asentamicnto con un muerto 
recientc. Lo que es un peyari para los miembros de un asentamiento se conviertc 
en poshini, « alimenta », para los demas asentamientos. E n algunos casos los 
espiritus ishire de algunos de estos muertos pueden insistir vanamente en seguir 
en comunicaci6n con sus parientes y rondan el asentamiento donde vivian 
volviéndose fantasmas shiretsi (término derivado del anterior) los cuales ocasio-
nan a los vivos con este torpe comportamiento una serie de enfermedades. En 
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otros casos, sus ishire pueden permanecer en sus cuerpos y Iras alg(m tiempo 
vagando por cl basque se transforman en un tipo de mamifero terrestre. Éstos son 
también considerados peyari (Gonzalez, i11 Izaguirre 1929, XII, p. 275). Seglin 
Lenacrts (2002, p. 220), el ciervo 111a11iro ( Maza111a sp.) y el kinkajù kitlw o kitsa11i 
( Potosjlal'lts) son considerados formas que a menudo toman estos difuntos. Sin 
embargo, otros informantes subrayan la idea de que quienes no han sido respe-
tuosos de la norma de distribuci6n y que han quebrado la mas importante rcgla 
de distribuci6n y reciprocidad, a sabcr la regla de incesto, se transfonnan tras la 
muerte en los pecaries denominados piratsi ( Tayassu peccari) a los que ya hemos 
aludido. Segùn Elick, si se trata de un chaman que ha comctido el incesto, éstc se 
transforma en un aguti sharo ( Da:,yprocta 1•ariegata) (Elick 1969, p. 225). En 
todos estos casos se trata de individuos que quedan bajo el cuidado de los dueiios 
miticos de Jas especies respectivas en calidad de potencialcs presas de los cazado-
res. Si como hemos seilalado, a pesar de la fisicalidad distinta evidente, se atribuye 
a los animales una interioridad y forma de vida y modos de conducta similarcs a 
los de los humanos, dicha interioridad es en comparaci6n a la de los humanos 
incompleta : si los humanos sostienen relaciones de consa nguinidad y afinidad, 
los a nimales presentan relaciones de afinidad imperfectas ya que pueden cometer 
unioncs dentro del ambito de la consanguinidad y de alli que quicnes comctan 
incesto se transformen Iras la muerte en animales. Los guerreros tendrian mas de 
un destino. De una parte, se dice que existe una tierra de los guerrcros asesinados 
itentari donde ellos habitan como sercs malevolentes ka111ari. De otra, como 
seilalan los informantcs de Weiss, los mejores entre ellos pueden entrar al servicio 
de a111e111pori ( Vultur g1yph11s), creencia compartida por los vecinos arawak 
amucsha (Santos G ranero 199 1, ppp. 37-39) y matsiguenga (Baer 1995, p. 86) 
transfonnandosc en estas aves. D ada que la relaci6n social por excelencia es la del 
intcrcambio, los guerreros en tanto que ascsinos practican la ncgaci6n del inter-
cambio y se transform an asi en aves de presa . Sin embargo, en ta nto que todos 
estos no humanos son posecdores de una interioridad simila r a la humana, 
son ubicados dentro de la red de relaciones sociales de éstos: si aquellos que 
entran en cl cielo henoki devienen anccstros y por Io tanto son ubicados del 
lado de la consanguinidad, los que se transforman en presas son ubicados 
del Jado de la afinidad. 
CoNCLUSIONES 
Las informaciones hasta aqui deta lladas nos autorizan a decir que el sistema 
de reprcsentaciones ashaninka presenta una ontologia de tipo animista, enten-
d ienclo por este ténnino que los humanos atribuyen a los no humanos una 
interioridad similar a la suya (Descola 2005, p. 238). Las especies animales y las 
especie de plantas cultivadas son consideradas personas, cuya forma o exteriori-
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<lad fuc transformada en cl ticmpo primordial por cl dcmiurgo u otras divinida-
dcs dcntro del proccso que llcva de un cstado inicial de indifcrenciacion de los 
scrcs al de la dcfinicion de jcrarquias entre los scres que da lugar al ordcnamicnto 
actual del cosmos y al modelo actual de rclacioncs adccuadas con dichos scres. Si 
existe una heterogeneidad cvidcntc en la fisicalidad, de forma y comportamiento 
entre humanos y no humanos, tanto a unos como a otros se les atribuye una 
interioridad similar reconociéndoles a todos la calidad de pcrsonas. Asimismo 
humanos y animales comparten una misma cultura. Sin embargo, la interioridad 
de los seres es entendida como constituida por mas de un componcntc, y se atri-
buye al desarrollo de uno de éstos, el ishire, en la forma de dcspliegue de relaciones 
adecuadas con humanos y no humanos scgùn los modelos socialmente 
cstablecidos que ello implica, la posicion jerarquica de los humanos sobre los 
no huma nos, yde las divinidadcs ancestrales sobre los primcros. En cuanto a los no 
humanos, segùn este sistema de representaciones, a pesar de la fisicalidad evidentc-
mente distinta a la huma na, se les atribuye el interactuar entre si y comunicarsecon 
sentimientos, intenciones y medios semejantes a los de los humanos Io que nos 
lleva a pensar que se les atribuye también percibirsc entre si como huma nos. 
Esta ontologia es parte de una cosmologia de caracter relacional, ya que las 
identidades individuales asi como su adscripcion a las diferentes catcgorias de 
seres dentro de este cosmos jerarquizado ( atsiri, 111a11inkari, kamari, poshini, 
ikaharantayete, wiratsi, i11c/1atoshi11ari, peyari), se definen por el caracter de las 
relacioncs que sostienen con los otros seres que forman parte del sistema. 
Modelos de relaciones adecuadas entre estos sercs son cstablccidos en el tiempo 
primordial, y el alejamiento de éstos pucde llcvar a la pérdida de la calidad de 
humano. La calidad de humano es pues una posicion que el sujeto, siempre en 
movimiento, puede obtener o pcrder: a través del umbral de la muerte, los 
humanos que se alejan de las reglas de la sociedad dejan de ser humanos para 
transformarse en presas dentro de una concepcion jerarquizada de los seres 
vivientes. 
Estas representaciones generan de otra parte una serie de tensiones respecto a 
la relacion con los no humanos que son aprehendidas a través de la figura 
ciel 111a11i11kari cluefio de los animales y en parte aliviadas a través de la figura del 
animal silvestre criaclo en el hogar humano. Las representaciones sobre las 
relacioncs con los animales definen el ambito de la reprocluccion sexual de los 
humanos excluyendo de ésta a los no humanos. Compartir estos modos de la 
accion es compartir un mismo punto de vista respecto a los otros seres vivientes 
y de esta manera fonnar parte de un colectivo, los humanos por excelencia, los 
ashaninka. De este modo la sociedacl ashaninka realiza todo un trabajo, que tiene 
por finaliclacl estabilizar al sujeto humano en su forma y aptitudes. 
Finalmente debemos seîialar que forma parte de esta cosmologia relacional la 
concepcion de un tiempo ciclico, de cataclismos cosmicos y destruccion de 
poblaciones humanas sucesivas. El alejamiento de las reglas de la sociedad y la 
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pérdida de los conocimientos que a ellas corresponden puede llevar a la prolife-
raei6n de la guerra en detrimento de las relaciones de intercambio propias a los 
humanos; asimismo hace a los individuos vulnerablcs a la pérdida de la forma 
huma na, a los a taques de los seres malevolcntes kamari y a su transfonnaci6n tras 
la muerte en otros nuevos seres malevolentes. Este deterioro del entorno social 
lleva finalmente a un cataclismo c6smico, mecanismo de purificaci6n, tras el cual 
surgira una nueva humanidad ashaninka. 
NOTAS 
1. Los ashaninka constituyen un grupo de hort icultores de roza, cazadores, pescadores y rccolcc-
torcs de la fami lia arawak en su rama rnaipurcana y se encucntrnn en la regi6n de las cabcceras del rio 
Ucayali, que comprcndc los rios Pcrené, Ene, Tarnbo, Pichis, Pachitea, Urubamba y la rcgi6n 
intcrfluvial del Gran Pajonal en Pe rü en cl pie de monte oriental de los Andes centrales. Durnnte la 
época del caucho una parte de esta poblaci6n fuc llevada a las zonas de los rios Jurua y Envira en el 
territorio de Urasil. 
2. To11ki, para designar los huesos de hombres, animales y los !alios leliosos de los vcgetales y el 
raquis de las hojas de las palmeras; oimlsa para rcferirse a la carne del cuerpo humano y de los 
animales, la pulpa del tronco de un arbol, de las raices suculentas y de los frntos; kaslii dcsigna tanto cl 
esperma masculino hurnano y animal como la savia blanca de ciertos arboles. 
3. En la cuenca amaz6nica, es posible encontrar concepciones similares entre los jivaros (Taylor 
1996, 1998) y los vccinos de los ashaninka, los arawak piro yine (Gow 1991). 
4. En el lenguajc ashaninka, existe una regla morfofonol6gica de debilitamiento de la oclusiva p en 
posici6n inicial en un lcxcma nominal, rclajandose su modo de articulaci6n cuando se encuenlra en 
conlacto con un prcfijo posesivo. Otros ejernplos de eslo son cl lcxema nominalpa11ko1si «casa »que se 
transforma cn 110 1rn11e « mi casa» o él seiialado por Palle (1993, p. 11 5; Payne 1989, p. 69) p11c/1aka 
(calabaza, lagenaria sp.) que se transforma en owadwkale «su calabaza ». 
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